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Resumo: As bacantes em êxtase celebram Dioniso. E, concomitantemente, Zaratustra 
cria a sua canção, intitulada “Outra vez”, sentida por toda a eternidade. A encenação de 
A vida e o sábio reúne As Bacantes de Eurípides e Assim falava Zaratustra de 
Nietzsche, com o intuito de dar à luz o deus Dioniso. Este “dar à luz” realizar-se-á pelo 
teatro, pela dança e pela música, as artes escolhidas para afectar os actores e os 
“espectactores”, com o intuito de se provocar o parto do impulso erótico, criador de arte 
e vida. A sexualidade desprotegida e os estímulos da sensualidade pretendem evocar a 
bacante existente em cada espectador. A partir da filosofia de Nietzsche e da ideia de 
afecção de Spinoza, pretendo demonstrar que as bacantes revelam o humano como 
animal afectivo, enquanto aquele que se deixa afectar. Desta forma, o afecto erótico 
promove uma maior consciência e conhecimento do corpo e do mundo, expandido as 


potencialidades criadoras da vida e da arte. 
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Sommario: Le menadi estatiche celebrano Dioniso. E, in concomitanza, Zarathustra 
crea la sua canzone, intitolata ‘Ancora una volta’, sentita per tutta l'eternità. La messa in 
scena de La vita e l’uomo saggio riunisce Le Baccanti di Euripide e Così parlò 
Zarathustra di Nietzsche, per dare alla luce il dio Dioniso. Questo ‘dare alla luce’ sarà 
attraverso il teatro, la danza e la musica, le arti scelte per influenzare attori e ‘spett- 
atori’, al fine di provocare la consegna dell’ impulso erotico, creatore dell’arte e de la 


vita. La sessualità non protetta e gli stimoli della sensualità hanno lo scopo di evocare la 


baccante esistente in ogni spettatore. Sulla base della filosofia di Nietzsche e delPidea di 
affetto di Spinoza, intendo dimostrare che le baccanti rivelano "umano come un 
animale affettivo, mentre quello che si lascia influenzare. In questo modo l’affetto 
erotico promuove una maggiore conoscenza del corpo e del mondo, ampliando il 


potenziale creativo della vita e dell’arte. 


Parole chiave: Baccanti, Zarathustra, Spinoza, Nietzsche, erotismo 


A bacante, no chão estendida, ouve o jambé. Acorda e começa a improvisar melodias, 
numa voz profunda e grave. Subitamente, um movimento. Subitamente, um outro 
movimento. A percussão aumenta o compasso do látego. A bacante solta-se. Num salto 
sai do chão e outras bacantes a ela se juntam para celebrar Dioniso. 
Concomitantemente, Zaratustra prepara-se para criar a sua canção, intitulada ‘Outra 
vez’ (NIETZSCHE 1984, 303),' que será sentida por toda a eternidade. Assim começa o 
espectáculo que realiza esses dois movimentos: a celebração de uma divindade extática 
e a criação de uma música que a evoca. Assim, pretendo, num primeiro momento, dar a 
conhecer a base da construção deste projecto, para que, num segundo momento, possa 
reflectir acerca da capacidade de afecção do público, quando estimulado pelas danças e 


pelos sons das bacantes. 


O projecto 4 vida e o sábio trata de unir As Bacantes de Eurípides e Assim falava 
Zaratustra de Nietzsche, ao considerar que a personagem Zaratustra dialoga bem com o 
coro das ménades, seguidoras de Baco. Zaratustra professa o desejo de se unir aos 
criadores, com a intenção de lhes mostrar o caminho para o super-homem, o 
Úbermensch nietzscheano. O desejo de ser um criador está na ordem do dia das 
celebrações báquicas: desde a recriação do nascimento-morte-ressurreição de Dioniso, 
ao elemento criativo da embriaguez a si associada, até aos elementos criador, recriador e 


recreativo dos actos sexuais cometidos em seu nome. 


! As traduções do alemão são da minha inteira responsabilidade. 


Dioniso não é concebido apenas como sendo a meta desse super-homem, mas é também 
reflectido em Zaratustra. Ele é um deus forasteiro, mal recebido pela comunidade, assim 
como Zaratustra é um ermita que é mal recebido pela populaça da cidade, quando desce 
da sua caverna. O seu canto, a sua lei, como o mesmo indica, não são para qualquer um, 
mas para quem tiver ossos fortes e pernas ágeis, animado para guerras e festins (cf. 
NIETZSCHE 1984, 265). E Zaratustra ainda avisa: “dissestes alguma vez «sim» a um 
prazer? [...] Então dissestes também «sim» a todas as dores! Todas as coisas estão 
encadeadas” (301). Este é ele também um ensinamento de Dioniso, para quem o prazer 
da vida traz a dor da morte, enquanto o prazer do êxtase traz a dor do delírio extremo, 


revelando que sofrer é condição do criador e da criatura, para que haja o devir. 


De um dos lados do palco, Zaratustra tem durante uma hora o seu monólogo. Monólogo 
de exaustão, monólogo bipolar, entre a mania e a depressão. Ora arrebatado pela fúria 
da anunciação, ao vociferar: “onde está a loucura que é necessário incutir-vos?” 
(NIETZSCHE 1984, 15), ora afundado no desabafo: “bons dançarinos, todo o prazer 
agora terminou: o vinho tornou-se fermento” (298). Do outro lado do palco, as bacantes 
gritam feéricas: “Vamos, Bacantes! [...] cantai uníssonas vosso Dioniso ao som dos 
ruidosos tamborins’ (EURIPIDES 2005, 232). Mas estes gritos também encontram a 
queda na desesperada constatação que, afinal, Dioniso também deve ser temido (cf. 
271). Zaratustra e as bacantes nunca interagem, mas, como pude exemplificar, os seus 


discursos, as suas intenções, sim. 


Concebi também que Zaratustra, no seu processo de criação, começava realmente a 
delirar e a imaginar-se no meio das danças ctónicas. Por isso, em certo momento, ele 
começa a dialogar com Tirésias, como se fosse o Cadmo de Eurípedes, na proposta: 
“onde é conveniente dar início às danças?” (233). Todavia, ele ainda é Zaratustra e narra 
a memória que tem de haver encontrado algumas jovens a dançarem, que cessam de 
dançar, ao sentirem a sua presença. Ele apazigua-as, dizendo: “Não deixeis de dançar, 
encantadoras meninas! [...] Como poderia [...] eu ser inimigo das divinas danças? [...] 
Quem não recear a minha obscuridade encontra [...] o pequenino deus, o preferido das 
raparigas: ele situa-se junto da fonte” (NIETZSCHE 1984, 102). Como não pensar neste 
pequenino deus, preferido das donzelas, junto da fonte, como imagem de Dioniso ou até 


de um falo? 


Zaratustra dedica uma canção às meninas, relevante para este nosso encontro, pois 
pretendi subtextualmente coincidir Penteu e Zaratustra, ao colocar na sua canção as 
respostas das jovens dançantes. E parte da canção é assim: “eu sou apenas volátil e 
selvagem, e em tudo mulher, e não virtuosa. Para vós, homens, chamo-me «a 
profunda», «a fiel», «a eterna», «a misteriosa». Mas vós, homens, presenteais-nos 
sempre com as vossas próprias virtudes — ah, seus virtuosos!” (NIETZSCHE 1984, 103). 
Por que colocar Zaratustra a cantar no feminino? Em primeiro lugar, há que esclarecer 
que este espectáculo não se foca realmente na vingança de Dioniso nem no violento 
filicídio de Agave. Este espectáculo explora os actos e efeitos dos actos das bacantes. 
Por isso, não apresentei um Penteu a disfarçar-se de mulher, mas ele está lá pelas 
palavras de Zaratustra, ao assumir-se mulher, volúvel e selvagem, cujas virtudes são 
emprestadas pelos homens. Ele está a disfarçar-se de mulher, tentando definir-se 
mulher, com atributos pensados no masculino. Esta ironia nietzscheana vem revelar que 
Penteu não é apenas um homem, mas o espírito do pesadume (cf. 42), para invocar 
aquilo que Zaratustra chama ao inimigo do riso, das danças, das festas, ao inimigo de 
Dioniso. Reparemos que, logo após esta música, as jovens afastam-se porque se 
apercebem que aquilo é uma mascarada, para que Zaratustra se integre e participe no 
coro das bacantes, mostrando-se, nesta fase, também ele um espírito do pesadume. Na 


fase Penteu, direi. 


Após a tentativa malograda de participação no delírio báquico, as bacantes reaparecem e 
a sua líder passará a dirigir o público, propondo-lhe as suas coreografias, as suas 
canções e as suas invocações, até criar em cena uma estátua viva, simbolizando a 
aparição de Dioniso. Estamos no ritual. A bacante fará os seus actos de sedução: 
entregará uma vela a cada espectador, cantará aos ouvidos de cada um, acompanhada 
por um alaúde e uma flauta árabes, e derramará sobre si vinho. Estes três momentos 
querem que o espectador se torne num “espectactor”, mais, desperte a bacante que há 
nele. Penteu torna-se bacante, aceita a sua condição, ao ser fragmentado e morto, ou 
seja, ao ser afectado por elas. Todo o público é este Penteu que se deve deixar afectar. 
Para tal, deve cada espectador ser também fragmentado, repetindo o ritual de vida-morte 
e ressurreição de Dioniso. Essa fragmentação resulta do estranhamento, da interrogação, 
e resulta na libertação. O pejo de revelar os movimentos do corpo, o pudor em revelar o 
aparelho vocal, a vergonha de se mostrar crédulo e de participar num ritual báquico. São 


estes os desafios da iniciação do público aos mistérios dionisíacos. Zaratustra também 


passa por eles, até que, no final do terceiro acto, após constatar a violência do 
arrebatamento dionisíaco, termina cantando assim: “que diz a profunda meia-noite? «eu 
dormia, eu dormia —, de um profundo sonho despertei: — o mundo é profundo [...] - 
profunda é a sua dor —, o prazer — mais profundo que o sofrer do coração: a dor diz: 
passa! Mas todo o prazer quer eternidade!» (NIETZSCHE 1984, 303). Este foi o último 


grito de libertação de Zaratustra, aderindo à centelha dionisíaca. 


Um dos epítetos de Dioniso é lysios (cf. PAUSANIAS 1918, 285), o libertador (cf. The 
Orphic Hymns 2013, 265), que dissolve os nós da psique. E que nós são esses? São os 
nós que impedem de se ser quem se quer ser, de se ser o que tem a potência para se ser. 
Esta libertação está relacionada, outrossim, com a sexualidade e o conhecimento do 
corpo, como via de conhecimento de si e do mundo. Dioniso é um nome de alteridade, 
que nos torna um outro eu existente nas regiões desconhecidas da psique (cf. 
FORTUNA 2005, 141). É o deus do que é indomável. Se Apolo apela a que cada um se 
conheça a si próprio, Dioniso apela antes a que cada um se perca de si mesmo. Nós, 
seres humanos, seguindo a tradição órfica, fomos criados a partir da fragmentação de 
Dioniso e da fulminação dos titãs, sendo constituídos por uma parte destrutivamente 
titânica, soma, o corpo humano, e por uma centelha divina, dionisíaca, psyché, a alma 
humana (cf. DODDS 1997, 152).? O condão concedido por Dioniso é o êxtase, 
etimologicamente, o sair de si mesmo, o arrebatar da percepção ordinária da realidade. 
Este êxtase experimenta-se colectivamente nos festivais dionisíacos, cujas 
apresentações ritualísticas tentam libertar as sexualidades, os espíritos, os corpos e as 


fantasias. 


Para que impere a vida, uni Dioniso e Zaratustra para repudiar aquilo a que Nietzsche 
apelida de artes da narcose (cf. NIETZSCHE 1988, 108), que anestesiam e não 
espevitam quem faz e quem observa. Se o pecado humano radica, no cristianismo, 
sobretudo em São Paulo e Santo Agostinho, no corpo e no sexo, Nietzsche insurge-se 
contra tal, promovendo a libertação de Dioniso, o deus-bode, para que se liberte o corpo 
humano torturado pelas repressões e abstinências. Apartando-se carne do rótulo de 

? Será de acordo com esta tradição que o a alma humana se apresenta como que presa ao corpo, este 
enquanto cárcere, resultando na expressão socrática soma-sema, o corpo-prisão. Cf. Gabriela Guimarães 
Gazzinelli (org. e trad.), 2007, Fragmentos órficos (Belo Horizonte: Editora UFMG), pp. 17-18. Detienne 
defende ainda que o mito de Dioniso, que culmina com a fulminação titânica, trata-se de “una inversión 


deliberada, obrada, sobre todo, por la literatura de corte órfico, de los mitos predominantes, en los que 
resultan muertos oponentes del dios” (García-Gasco 2013, 614). 


pecado, libertam-se os gestos e os desejos. Recusar o sexo, os gestos exuberantes, as 
manifestações de sexualidade e de erotismo é recusar a vida, a pulsão criadora (Cf. 
SCHILLING 2019, 47). Posso, então, afirmar que um dos objectivos maiores deste 
projecto foi o de libertar aquilo a que Spinoza chamou de apetites: “estado 
comportamental de um organismo afectado por uma pulsão” (DAMÁSIO 2003, 41). 
Intentei, com efeito, que o espectador, afectado pela pulsão dionisiaca, se tornasse um 
“espectactor”, que num gesto de irreverência, sem qualquer ensaio, criasse, 


apresentações indomáveis. 


Gostaria de aduzir ainda ligeiramente o tema da afecção em Spinoza.” Segundo este, a 
afecção criada, neste caso, pelas bacantes, deve tornar-se afecto, neste caso, no público, 
i.e., deve tornar-se vontade de ser afectado e de afectar. O corpo, potência em acto, é 
afectado pelo mundo e devolve esse afecto sob a forma de afecção, passando, com 
efeito, o corpo afectado a afectar também (cf. SPINOZA 2009, 98). Esse movimento 
deve tornar-se desejo, “um sentimento consciente de um apetite” (DAMÁSIO 2003, 41), 
ou essência humana, tendência natural, libertando a potência de existir. O que une 
Nietzsche e Spinoza, e que é reflectido nas bacantes e em Zaratustra, é a afirmação da 
importância do corpo para se pensar a afectividade e a afecção, defendendo ambos a 
imanência do mundo e do ser (cf. DELEUZE 2003, 28). O corpo como processo de 


identificação, conhecimento e liberdade. 


Spinoza reelabora, assim, a identidade individual e colectiva da humanidade, 
defendendo que o indivíduo é o que é porque estabelece múltiplos vínculos e relações 
afectivas. Desta forma, o indivíduo determina a individualidade do outro e, a partir 
deste, determina a sua própria. O que quer dizer que dependemos fisicamente e 
mentalmente uns dos outros (cf. SPINOZA 2009, 70). O corpo em Spinoza, como 
assevera Deleuze, é um modelo (cf. 2003, 29), em que o conhecimento é fruto da 
interacção do ser com o mundo, posto o pensamento ser uma resposta ao que acontece 
ao corpo. A afecção é, então, algo que deixa uma impressão em nós, mental ou física, e 
que nos altera, mesmo que em ínfimo grau. Portanto, o corpo é um elemento 
constitutivo no processo de pensar, o que significa que quanto mais complexo é o nosso 


corpo, entenda-se, quanto maior o número de interacções nos constitui, mais podemos 


? Apesar de a alegria em Spinoza, como Nietzsche diagnostica, ser uma defesa de uma saudade de Deus e 
uma imagem de beatitude, logo, afastada da pulsão de vida dionisíaca. 


pensar, o que é dizer ainda com Spinoza, que quanto mais afectamos e somos afectados, 
mais pensamos. Como relembra Damásio, isto leva a considerar que somos corpo e não 
que temos corpo, que estamos a pensar e não que temos pensamentos (cf. DAMÁSIO 


2003, 160). Dioniso é, por excelência, o deus que dissolve essas polaridades. 


As bacantes quiseram com que o público seguisse Dioniso, que conduz à liberdade 
alegre do saber (cf. FIALHO 2008, 48), à gaia ciência, die frôhliche Wissenschaft, mais 
tarde subintitulada de la gaya scienza. Não é por acaso que a palavra gay é usada por 
Nietzsche e posteriormente usada para significar homossexual. Tem que ver, pois, com 
a irreverência de um espírito gaiato que se insurge contra a convenção (cf. JUNIOR 
2013, 75), ou seja, mais uma vez, da ordem do dionisíaco. Nietzsche, em Crepúsculo 
dos ídolos, encara Dioniso como um símbolo sexual venerado pelos antigos gregos, no 
interior de uma antiga e profunda religiosidade. Dionsio, símbolo sexual, é para 
Nietzsche o instinto e o caminho para a vida, aos quais se refere como procriação e 
eternidade, relacionando-os com a estética da criação (cf. NIETZSCHE 1884, 110). Ao 
mesmo tempo que explora esse erotismo helénico, fá-lo corresponder ao acto da criação 
artística. Com isto quero dizer que a pretensão de libertar os instintos sexuais do público 


corresponde à pretensão de libertar os seus instintos artísticos e criadores. 


Os sacrifícios das dionisíacas são as dores da criação. Gestação e nascimento, de 
alguém ou de algo, são metáforas usadas pelo filósofo alemão (cf. APOLINÁRIO 2011, 
37). Como Zaratustra afirma: “criar é a grande libertação do sofrimento e alívio da vida, 
mas, para que se seja criador, este necessita em si de sofrimento e muitas 
transformações” (NIETZSCHE 1989, 81). A criação requer destruição. O programa 
estético professado pelas bacantes e por Zaratustra não olvida, assim, a metáfora corpo. 
Considere-se, por exemplo, a descamação, fragmentação e restauração do endométrio, 
aquando da menstruação, criando condições para a criação. A nossa existência poiética 
traz a afirmação nietzscheana do “mundo como obra de arte que se pare a si mesmo” 
(1999, 119). A cosmogonia e a arte seduzem-se, correspondem-se e envolvem-se 
sexualmente. Como reflecte Nietzsche: a excitação sexual é a mais antiga embriaguez, 
exaltando a dimensão estético-extática da criação (cf. 1889, 62). E ainda escreve: “o 
instinto criador do artista e a distribuição do sémen no sangue [...] são uma exigência 


indirecta do encanto do impulso sexual, que é comunicado ao cérebro” (1999, 325-6). 


Sendo assim: qual a missão erotizante e sexualizante da libertação do espectactor? A de 


criar o impulso do direito a existir e a criar. 


Destruída a opressão, resta desfrutar da liberdade do corpo, da liberdade de ser, 
adorando a natureza avassaladora, que destrói e recria. Dioniso e as suas bacantes 
oferecem a possibilidade de experienciar o absoluto em corpo, sem qualquer momento 
ascético. O jogo místico dionisíaco não transporta o participante para fora do mundo, 
para o além-mundo, mas para o interior do mundo (cf. PEREIRA 2015, 29). Esta 
dimensão dionisíaca e o símbolo Dioniso, enquanto omnipotência sexual, leva a que o 
espectador se possa rever, pelos intervenientes em palco, como um ser sexual (cf. 
NUSSBAUM 2002, 61). A observação das acções em cena toma em consideração o 
fenómeno neurobiológico protagonizado pelo neurónios espelho que são activados, 
aquando da observação de acções, nas mesmas regiões cerebrais em espectadores e 
actores, podendo revelar o efeito da arte. Contribuindo para a manifestação de empatia, 
estes neurónios tornam “mais fácil de simular os equivalentes estados corporais dos 
outros” (DAMÁSIO 2010, 136-7). Podemos falar então do papel vital da cultura nos 
humanos. Spinoza afirma que ‘é exactamente da mesma maneira que se ordenam os 
pensamentos e as ideias das coisas da mente que também se ordenam e concatenam as 
afecções do corpo, as imagens das coisas no corpo’ (2009, 216). A biologia e o corpo 


não se podem dissociar da cultural e do simbólico. 


Neste sentido, e em jeito de conclusão, as bacantes podem constituir uma forma cultural 
e ritual de resistir à opressão da normatividade do comportamento sexual, como forma 
de recuperar uma identidade profunda e arquetipica, construída por imagens originais. 
Não se deve esquecer que, segundo Spinoza, os afectos são expressados pelas imagens, 
e estas são conjuntos de afectos (cf. CHAUI 1995, 64). Logo, essas imagens originais, 
arquetípicas, são resultados de afectos ainda mais anteriores a estas. O que leva ainda a 
concluir que os impulsos sexuais reprimidos souberam conservar-se ao longo do tempo 
(cf. ADORNO e HORKHEIMER 1947, 220). Afinal, ir contra Dioniso é ir contra a 
libertação dos impulsos vitais, é ir contra a emancipação do corpo, da arte, da criação, 
da manifestação da sexualidade. É, em última instância, como aconteceu com Penteu, 


ser punido com a perturbação dos afectos, numa fragmentação esquizofrénica. 
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